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Dominicos, conversos y limpieza de sangre en Espaiia. Siglos XV-XVI*

Rafael M. Pérez Garcia
(Universidad de Sevilla)

Los estatutos de limpieza de sangre en las 6rdenes religiosas

El tema de la limpieza de sangre ha recibido una amplisima atencién por la historiografia dedicada
a la Edad Moderna espafola desde los trabajos fundacionales y clasicos de Henry Charles Lea, Antonio
Dominguez Ortiz, Albert Sicroff o Julio Caro Baroja, hasta los mas recientes de Julio Hernandez Franco
(1996, 2004, 2011), Irigoyen, Hernandez Franco y Irigoyen o Pulido Serrano, entre otros muchos. De
entre la variada tipologia de instituciones que adoptaron estatutos de limpieza de sangre, posiblemente
sean los establecidos en cabildos civiles y catedralicios los que mas han merecido el interés de los
historiadores, quizas por su vinculacion con la investigacion histérica acerca de las élites sociales, que
tendian a penetrar y asentarse en ellos. Las completas y recientes revisiones que Enrique Soria Mesa
(2013) y Diaz Rodriguez han dedicado respectivamente a cabildos municipales y catedralicios, han
revolucionado nuestro conocimiento sobre los mismos, haciendo saltar por los aires clichés
profundamente asentados. En efecto, la reconstruccion histdrica realizada por estos autores ha puesto de
manifiesto que no hubo tantos estatutos como se habia pensado y/o que frecuentemente éstos se
establecieron de forma tardia, aparte de que su efectividad en funcion de los fines proclamados necesita
ser mas que matizada. Como escribe Soria Mesa, para comprender qué fueron los estatutos de limpieza
hay que considerar “la evidencia de su caracter falsificador de la realidad, filtro social que no respeta ni
la letra ni el espiritu de la ley”:

A pesar lo fraudulento de los Estatutos de Limpieza de Sangre, la intencion subyacente tras su
implantacion consiguié un rotundo €xito. Un éxito propagandistico que consigui6é extender la
idea de que triunf6 plenamente la exclusion social de las minorias judeoconversa y morisca. Una
imagen tan impactante que no solo fue mayoritaria en el Antiguo Régimen, sino que ha llegado,
y con qué fuerza, a nuestros dias. Las razones de este triunfo son muy variadas, pero no es la
menos importante el hecho de que los historiadores que se han acercado a su estudio han obviado
por lo general el analisis de la documentacion de archivo y se han limitado a aceptar sin mas
critica lo que indica la legislacion en la época. (Soria Mesa 2013, 10-11)

Dentro del multiforme campo de estudio de la limpieza de sangre, posiblemente sean los estatutos
de limpieza implantados en las ordenes religiosas los que han recibido menor atencion. De hecho, y
salvando el caso de la Compaiiia de Jesus (que adoptd un estatuto de limpieza en 1593)2, y algunos
estudios concretos para otras 6rdenes que se presentaran mas adelante®, el tema se halla en estado casi
virgen.* El presente estudio pretende ser s6lo una aportacion inicial a la historia de la dialéctica entablada
entre la orden de Santo Domingo y el problema de los estatutos de limpieza de sangre, prestando atencion
a una serie de variables que estimo deben ser consideradas de forma relacionada: el problema

! Este trabajo forma parte del Proyecto de I+D HAR2016-78056-P financiado por el Ministerio de Economia, Industria y
Competitividad del Gobierno de Espaiia.

2 Sin 4nimo de exhaustividad, de los mas recientes deben tenerse en cuenta: Maryks, Coello de la Rosa, Prades Vilar, entre
otros muchos.

3 Como Carrete Parrondo o Nieva (2011).

4 Paraddjicamente, las paginas que Dominguez Ortiz (65-73) dedico a la cuestion siguen siendo quizés las mas completas,
dentro del caracter fragmentario e introductorio que presentan. Datos sueltos se encuentran aqui y alla desde Henry Charles
Lea (II, 153-185) o Sicroff hasta Hernandez Franco (2011, 165-167). De escaso valor es el reciente de Molinié.
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estrictamente religioso y los debates doctrinales (dentro y fuera de la orden), la propia historia religiosa
de la orden, el esquema general de relaciones entre ésta y la sociedad espanola, el proceso concreto de
extension de los estatutos, sus progresos y limites, y, finalmente, la escritura de una historia de la orden
y por la propia orden modificando su pasado en funcion de las necesidades de representacion publica que
compartia con el conjunto de la sociedad de la que formaba parte. Dada la situacion actual de los estudios
al respecto y las limitaciones que impone el cardcter de esta publicacion, este trabajo no pretende cerrar
un tema enorme, sino simplemente contribuir al estudio de un terreno ciertamente desatendido.
Asimismo, el lector atento podra observar las similitudes en el ritmo y desarrollo de los estatutos de
limpieza dentro de la orden de predicadores con los que se propagaban en otros &mbitos mejor conocidos
por la historiografia; no obstante, en esta ocasion no recorreré esa via.

La potencia de la orden dominica en el paso del siglo XV al XVI: entre el impulso interno y los
anclajes sociales

La expansion y éxito de la Observancia en la orden dominica entre los siglos XV y XVI es un
hecho perfectamente establecido por la historiografia. La vinculacién con desarrollos dominicos
italianos, la influencia limitada de fray Alvaro de Cordoba y Escalaceli, y el impulso decisivo de la
observancia dominica en Espafa de la mano del cardenal Juan de Torquemada desde 1460, son algunas
de las claves fundamentales del proceso, pero también lo es el cardcter conflictivo del mismo, tanto a
nivel interno de la propia orden, donde la observancia encontré notables resistencias, como a nivel
externo, dado el papel finalmente determinante jugado tanto por las instancias centrales de la orden como
de la propia monarquia. Como se sabe, en 1505 se produjo el triunfo definitivo de la Congregacion de la
Observancia en Espafia, con la absorcion de los restos de la conventualidad dominica (Beltran de Heredia,
1-56; Nieva Ocampo 2009; Huerga; Garcia Oro).

Numerosos indicadores sefialan con claridad el dinamismo de la orden de predicadores desde los
primeros momentos del siglo XVI. La potente participacion dominica en la evangelizacion de América
desde 1508-1510 (Borges Moran 75 y 84-85; Huerga 65-66), el papel jugado en la defensa del indio
(Hanke), en los debates tedricos ligados a la justificacion de la accidn espafiola en las Indias (Perefia) y
en la construccion de la nueva sociedad ibero-americana, o su protagonismo en la renovacion de la
teologia catolica y en el desarrollo de la llamada Escuela de Salamanca (Hernandez Martin; Belda Plans),
al calor de potentes instituciones académicas propias (Andrés Martin 1976), son todos elementos que
ponen de manifiesto la vitalidad religiosa, teologica e institucional de los dominicos a lo largo del siglo
XVI. Por su parte, el desempefio del episcopado (desde Diego de Deza y Pascual de Ampudia a
Bartolomé de las Casas) o del cargo de confesor real (Tomés de Matienzo lo fue de la reina Juana la
Loca; etc.), denotan la plena insercion de la orden en las estructuras de la Monarquia y de la jerarquia
eclesiastica. El predominio dominico entre el episcopado de Indias es mas que sintomatico (Castafieda y
Marchena, 77-90). Finalmente, la nutrida representacion dominica en el Concilio de Trento denota su
relevancia doctrinal indiscutible en el seno de la Iglesia (Walz).

Quizas la mas llamativa expresion de la potencia dominica en el plano social sea la multiplicacion
de las fundaciones religiosas, pues si antes de 1500 los conventos dominicos de la primera orden no
llegaban a noventa en Espaia, durante el siglo XVI se fundaron otros 98; en el caso de las dominicas, de
los 149 conventos de que disponian a finales del Antiguo Régimen, 109 habian sido fundados con
posterioridad al 1500 (Atienza 2008, 53-54). Ello se tradujo, logicamente, en la multiplicacion de las
profesiones (Nieva 2011, 57) y del numero de frailes y monjas, ocupando la orden dominica la segunda
posicion en el ranking de poblacion religiosa (Ruiz Martin, 718-721). Como es sabido, en los origenes
de esa expansion fundacional confluyeron factores de indole estrictamente religiosa, otros ligados al
impulso politico dado por la Monarquia a la Observancia, especialmente en tiempo de los Reyes
Catolicos, y, por supuesto, las nuevas expectativas sociales que las élites sociales, y no solo ellas,
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pusieron en los nuevos conventos de las ramas reformadas de las 6rdenes mendicantes, primero, y
después, en las nuevas ordenes religiosas, especialmente la Compaiiia de Jesus. Evidentemente, cada
orden religiosa tenia un perfil propio que no debe olvidarse y que disponia de sus propios atractivos. Para
el caso dominico, y en el contexto de la fulgurante expansion que experimenta la orden después de la
Guerra de las Comunidades, deben tenerse también en cuenta las palabras de Guillermo Nieva:
“seguramente un acicate importante estuvo en la definicion de la comunidad como un convento de
prestigiosos intelectuales, de celosos predicadores, respetados por su estricta observancia e influyentes
social y eclesidsticamente” (Nieva 2011, 58).

Si reducimos nuestra escala de observacion a un territorio concreto y representativo de las
problematicas histéricas que aqui se analizaran, como lo fue el Reino de Sevilla, documentamos a la
perfeccion esa interaccion de comportamientos sociales y factores religiosos que eclosiona desde las
décadas finales del siglo XV. Asi lo pone de manifiesto la cronologia fundacional dominica, donde los
cenobios dominicos se extendieron con lentitud en la Baja Edad Media. Tras las fundaciones reales de
Sevilla (1248) y Jerez de la Frontera (1264), hay que esperar a 1383 para que un regidor y su esposa
patrocinen una fundacion en Ecija, y tras la apertura de conventos femeninos en Sevilla (1403, 1408),
Ecija (1431) y Jerez de la Frontera (1431) a partir de grupos de beatas, y la fundacion del observante
Santo Domingo de Portaceli en Sevilla (1450), es solo a partir de la época de los Reyes Catolicos cuando
las fundaciones se multiplican. Asi surgieron a un ritmo acelerado los conventos de dominicas de Madre
de Dios y Santa Maria de Gracia en Sevilla en 1476 y 1487 respectivamente, asi como en Sanltcar de
Barrameda en 1480, Ecija en 1498, y Carmona en 1514; los dominicos de la primera orden, por su parte,
abrieron nuevas casas en Carmona (1504), en Alcala de los Gazules (1506), en Lepe y de nuevo en Sevilla
en 1516 (el colegio de Santo Tomas), en Marchena en 1517, en Sanlicar de Barrameda en 1528 (Miura,
293-297). A partir de aqui, la geografia andaluza se va colmatando progresivamente de fundaciones
dominicas masculinas y femeninas en el transcurso de una centuria (Huerga 1992, 227-387). En la
mayoria de los casos se trataba de iniciativas sostenidas por miembros de las élites urbanas, sin faltar el
apoyo decidido de la propia orden y de la jerarquia eclesiastica (representadas por el arzobispo fray Diego
de Deza, promotor del colegio de Santo Tomas), asi como de la mas encumbrada nobleza, como los
marqueses de Ayamonte o los de Medina Sidonia, que patrocinaron la fundacién de Sanlucar, capital de
sus estados, y acabaron convirtiéndose en patronos de la provincia bética.® Asi pues, si el apoyo de
determinados grupos sociales resultaba clave para la propagacion del fendmeno fundacional, no debe
olvidarse tampoco que sin la fuerza motriz de la expansiva Congregacion de la Observancia poco de lo
anterior se hubiera levantado (Beltran de Heredia 1939, 10-20). Es decir, si la expansion fundacional fue
existosa se debe a que busco y encontrd los necesarios anclajes sociales, pero al mismo tiempo porque
respondia a una voluntad interna y propia de extender la accion de la orden. El papel de los dominicos
en la cristianizacion de América responde a esta misma dindmica, siendo una expresion mas de ella.

Las causas del interés social por la observancia dominica en esta época son variadas. Por una
parte, la nobleza titulada patrocind fundaciones y ampar6 provincias religiosas enteras en el marco de
sus comportamientos tipicos de asociacion espiritual con las 6rdenes religiosas, en aras de beneficiarse
de las gracias espirituales que éstas proporcionaban pero también de conseguir el control de espacios
sagrados como lugares de enterramiento, panteones familiares, escenarios de representacion social y, en
definitiva, reforzar la asociacion de la condicién nobiliaria con lo sagrado (Pérez Garcia 2005, 123-241).
En el caso andaluz y dominico, ya vimos como la casa de Medina Sidonia no solo patrocind la fundacion

® La provincia dominica de Andalucia, denominada bética, se cre6 en 1515 por desmembracion de la Provincia de Castilla
(Huerga 1973, 47). Sobre el patronato de los duques de Medina Sidonia sobre la Provincia Bética, el documento de
establecimiento del mismo en 1544 y las obligaciones de la comunidad de Sanlucar para con los duques, véanse Huerga (1992,
399-403), y Huerga (1959, 19).
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de un convento en Sanlicar de Barrameda, sino que acabd obteniendo el patronato sobre la provincia
entera de Andalucia, llegando a jugar un destacado papel en el funcionamiento de la misma. Los Ponce
de Leon, duques de Arcos, patrocinaron desde 1520 el nuevo convento de San Pedro Martir en Marchena
y la fundacion de otro efimero en su villa de Rota (Huerga 1992, 260-264 y 268), y los marqueses de
Ayamonte la del de Nuestra Sefiora de Gracia en Lepe en 1523, ademas del de Regina Angelorum en
Sevilla (Huerga 1992, 265 y 271-273), y estas mismas familias apadrinaron la fundacion de otros en las
décadas siguientes en la misma Provincia de Andalucia, en Sevilla, Gibraleon, Aracena o Niebla (Huerga
1992, 273-277).

Por su parte, las ¢€lites urbanas, unas de condicion nobiliaria y frecuentemente ligadas al gobierno
local y otras en camino de acceder a la nobleza y los cabildos, trataron de mimetizar los comportamientos
de su referente social, la nobleza titulada, tanto que su involucracion en los procesos de financiacion y
patronazgo de las nuevas fundaciones dominicas fue determinante para la multiplicacion de éstas;
también ellas consiguieron capillas, enterramientos, sitios preferentes, lugares donde colocar sus armas
y blasones, etc., elementos constitutivos de la representacion de la posiciéon social en aquel mundo.®

Finalmente, los mercaderes y los hombres de negocios, objetivo prioritario de la accion pastoral
de las ordenes mendicantes desde la Baja Edad Media, y muchos de los cuales eran de origen
judeoconverso, no dejaron de expresar su preferencia por las oOrdenes franciscana y dominica,
asocidndose a las mismas de mil maneras: con donaciones y multitud de mandas piadosas, fundando
capellanias y enterrandose en los conventos de éstas, metiendo a sus hijos e hijas en ellas, etc.” Ademas,
las corrientes espirituales desarrolladas con gran energia por esas mismas ordenes desde los afios del
cambio de siglo (Andrés Martin 1994; Pérez Garcia 2006), buscaron como destinatarios principales de
sus mensajes a esos grupos sociales, que se vieron fuertemente involucrados en ellas (Pérez Garcia 2011);
ademads, dominicos y franciscanos también buscaron rentabilizar el capital social de las élites sociales en
un sentido religioso, tratando de rentabilizar su caracter de espejos donde la sociedad se miraba para

6 EI tema del patronato de nobles titulados, oligarcas locales y poderosos varios sobre comunidades religiosas ha sido
excelentemente estudiado desde la perspectiva de la historia social en Atienza 2008. Ejemplos y notas acerca de la vinculacion
de las ¢lites segovianas con el monasterio dominico de Santa Cruz la Real de Segovia, en Larrafaga et alii 2005: 165; para el
caso cordobés, Huerga (1973, 45-46). Por supuesto, la problematica fundacional religiosa no se agota en estas variables, se
trata, evidentemente, de algo mucho mas complejo; sobre esto, véase Grafia Cid.

" Un utilisimo calculo sobre el niimero de hijos de mercaderes que entraron en religion relativo a Medina del Campo y Burgos
en el siglo XVI en Abed Al-Hussein (II, 182-184). Numerosos datos en este sentido pueden encontrarse en los testamentos de
los mercaderes. Algunos ejemplos pueden resultar ilustrativos. En 1540, en Sevilla, Beatriz Fernandez, viuda del mercader
Cristobal de Tovar, instituyd en su testamento media capellania de misas en el monasterio dominico de San Pablo, institucion
con la que mantenia una estrecha vinculacion (Archivo Histérico Provincial de Sevilla, Protocolos Notariales, leg. 3336,
registro 22). La familia Esbarroya, de mercaderes de origen genovés asentados en Cordoba a finales del siglo XV, no so6lo
tuvo su pante6én familiar en el dominico San Pablo de Coérdoba, donde se enterraron, sino que numerosos hijos suyos
profesaron en esta orden durante el siglo XVI (Huerga 1973, 39-42). De estas familias mercantiles salieron también frailes de
renombre, como fray Agustin de Esbarroya ( 1554), maestro en teologia, autor de diversas obras y regente del colegio de
Santo Tomas de Sevilla, o fray Agustin Salucio (1523-1601), nacido en Jerez de la Frontera de una familia de mercaderes
también de origen genovés (Huerga 1959, 5), y que andando el tiempo intervendria fogosamente en la polémica contra los
estatutos de limpieza de sangre con su Discurso de 1599. Tanto los Esbarroya desde Cordoba como los Salucio desde el area
gaditana fueron familias involucradas en el gran comercio global que tenia su epicentro en Sevilla. Algunos datos en este
sentido en: Archivo Histérico Provincial de Sevilla, Protocolos Notariales, leg. 60, f. 169r-v (Sevilla, 13-I-1541), donde
documentamos a Luis Calvo Salucio y a Polo Calvo Salucio recibiendo azucar de las islas atlanticas en Cadiz y negociando
con €l en Sevilla con otros importantes mercaderes genoveses, como Niculoso Fiesco Ragio y Niculoso Catafio; o en Archivo
Historico Provincial de Sevilla, Protocolos Notariales, leg. 3261, f. 321r-322v (Sevilla, 25-VIII-1525), sobre el mercader
Esteban Esbarroya, vecino de Coérdoba, pero endeudado en Sevilla, y que era primo de fray Agustin de Esbarroya (Huerga
1973, 39). Numerosos datos apuntan hacia la estrecha vinculacion de los mercaderes con las érdenes mendicantes: las colonias
mercantiles burgalesas, por ejemplo, repartidas por distintas ciudades espafiolas y europeas, solian ubicar sus capillas de
nacién en conventos franciscanos o dominicos (asi en Nantes, Sevilla o Florencia). Véase también Soria Mesa (2000, 77).

ISSN 1540 5877 eHumanista/Conversos 5 (2017): 167-191



Rafael M. Pérez Garcia 171

extender y valorizar (socialmente) sus propuestas religiosas. El dominico andaluz Agustin de Esbarroya,
al dedicar su Purificador de la conciencia en 1550 al duque y la duquesa de Medina Sidonia, justificaba
su accion no solo por ser “tan grande la obligacion que la orden de nuestro glorioso padre santo Domingo
tiene a Vuestras Excelencias y a su esclarecida casa”, sino porque la lectura por parte de los duques
incitaria a otros a hacer lo mismo:

Solo suplico que este servicio, con la intencidon que es ofrecido, sea recibido, y, en algunos ratos
que hubiere desocupados de negocios, sea leido, y siempre favorecido. Porque siendo asi, tengo
por cierto que muchas personas lo leeran. (Esbarroya, 195-196)

Asi, de la confluencia de mutuos intereses, nacid y se desarroll6 una multiforme asociacion de
las 6rdenes mendicantes (especialmente dominicos, franciscanos y agustinos, y posteriormente jesuitas)
con la nobleza y las élites urbanas, credandose un trasvase reciproco de crédito social que resultaba
decisivo, o asi al menos lo pensaron ellos, para el éxito de sus respectivos objetivos. De ahi que la nobleza
adoptase progresivamente un perfil religioso e incluso sagrado, algo que consiguié®, que las élites
urbanas y mercantiles imitasen a aquella en la medida de sus posibilidades, y que las 6rdenes religiosas,
especialmente la dominica, aspirasen al prestigio social que dimanaba de la consideracion, cuando no de
la adopcion, de los criterios sociales de calidad, es decir, la nobleza, imposible de alcanzarse plenamente,
y la limpieza de sangre, mucho mas plausible, al menos en teoria y en el nivel de la representacion
publica, atendiendo acertadamente a la opinién de que revestirse socialmente de prestigio redundaba en
la valorizacion (social) tanto de sus frailes y predicadores, expuestos continuamente por el caracter de su
labor a la opinién publica, como, por supuesto, de las doctrinas por ellos sostenidas.

La entrada de los conversos en la orden dominica y el problema de la limpieza de sangre: debates
teologicos y practicas sociales

Si la capacidad de interpenetracion con la sociedad de su tiempo resulto ser una de las claves del
éxito de la expansion dominica observante en el siglo XVI, l6gicamente ello también traslado al interior
de la orden conflictos tipicos y propios de la misma. El relativo a la admision de los judeoconversos no
fue el menor de ellos.

Para los conversos, objetivo preferente de la accidon pastoral de los mendicantes en los agitados
tiempos de la expulsion y conversion de los judios (Rébade; Baer, 782; Valtanas, 155-156), ser aceptados
en el seno de las ordenes religiosas era un signo inequivoco de su integracion social. En el plano
netamente religioso era una prueba de cristiandad, pero ademds significaba adoptar (y mostrar la
adopcion de) las pautas de comportamiento sociorreligioso propias tanto de los grupos sociales a los que
muchos de ellos pertenecian de facto (mercaderes, élites urbanas) como de aquel otro que era referente
social, lanobleza, en la que ademas, andando el tiempo, decenas y decenas de familias de origen converso
conseguirian entrar (Soria Mesa 2000 y 2007, 103-114). A ello hay que sumar el hecho de que la
instrumentalizacion de los numerosos conventos de las 6rdenes religiosas como repositorio del excedente
de descendencia masculina y femenina de las clases pudientes se estaba convirtiendo rapidamente en un
mecanismo central en las estrategias de reproduccion social de éstas (Soria Mesa 2007, 155-173).

La accion pastoral oficial de la Iglesia durante los siglos precedentes habia tendido a facilitar la
integracion social de los nuevos convertidos con la intencidn, entre otros motivos y objetivos, de
promover las conversiones (Pérez Garcia, en prensa). Sin embargo, en la practica, los nuevos bautizados
y sus descendientes chocaron con enconadas resistencias en la sociedad cristiana vieja. Ello tenia que
ver, desde luego, con odios, rechazos, prejuicios y reticencias hondamente asentados en las mentalidades

8 Véanse, entre otros muchos: Carrasco Martinez, Pérez Garcia (2005, 123-241) y Pérez Garcia 2011.

ISSN 1540 5877 eHumanista/Conversos 5 (2017): 167-191



Rafael M. Pérez Garcia 172

(Caro Baroja), pero también con la voluntad de impedir el rapido y evidente ascenso social de los
elementos mas ricos y dindmicos de la poblacion conversa, solidamente establecidos en el mundo de las
finanzas y los negocios, y que durante el siglo XV penetraron con fuerza en los cabildos civiles y
catedralicios. En esa tesitura se sitia la célebre Sentencia-Estatuto de 1449 que pretendia excluir a los
judios y conversos de los oficios publicos en la ciudad de Toledo. Como se sabe, desde este momento se
desarrollara una auténtica batalla social y politica en torno al acceso de los conversos a las instituciones
mediante el establecimiento o no de estatutos de limpieza de sangre o de normas contra los descendientes
de condenados por el Santo Oficio.® Resulta aqui de interés recordar que entre las primeras grandes obras
en favor de los conversos relacionadas con esta polémica a mediados del siglo XV, encontramos, junto
al fundamental Defensorium Unitatis Christianae de Alonso de Cartagena, un tratado del cardenal
dominico Juan de Torquemada, el Contra Madianitas et Ismaelitas adversarios et detractores illorum
qui de populo Israeli originem traxerunt,y el Contra algunos zizaiadores de la nacion de los convertidos
del pueblo de Israel, del también dominico Lope de Barrientos, obispo de Cuenca. Ademas, la bula
Humani generis del Papa Nicolas V, de 24 de septiembre de 1449, que anulaba los acuerdos tomados en
Toledo en contra de los conversos, se convertiria en un punto de referencia para la polémica durante
mucho tiempo; como se ha sefialado, existen conexiones textuales claras entre esta bula y el tratado
aludido de Juan de Torquemada (Beltran de Heredia 1961; Cantera Montenegro). Como escribi en otra
ocasion:

Aunque con frecuencia la historiografia ha visto aqui la elaboracion de una ideologia conversa
por parte de intelectuales conversos (Cartagena, Diaz de Toledo, Barrientos y Torquemada tenian
ascendencia judia) comprometidos con el ascenso social y politico de su comunidad, lo cierto es
que al pronunciarse de esa manera no hacian sino defender la legislacion y la politica tanto
eclesidstica como civil que habia sido promulgada y aplicada de forma continuada desde el siglo
XIII tanto por la Iglesia como por la Monarquia. De esa forma, todos ellos, con el respaldo
fundamental y significativo del papa, no solo defendian su posicion social, politica y eclesiastica,
sino la estrategia de larga duracion creada por la Iglesia en orden a conseguir la conversion de los
judios, y de cuyo éxito ellos eran la mejor prueba. (Pérez Garcia, en prensa)

En su Tratado contra los madianitas, Torquemada insiste una y otra vez en el caracter blasfemo,
diabdlico, impio y falso de las doctrinas de quienes “argumentan que todos los oriundos del pueblo
israelita han de ser tenidos como malos cristianos y sospechosos de errar en la fe catdlica” y consideran
que el que “desciende de una raza o de unos antepasados perversos, ha de ser sospechoso de esa clase de
pecado o de perversidad por la que su origen quedd corrompido” (Torquemada, 256 y 260). Frente a
estos malvados Torquemada explica que la pasion y muerte de Cristo han tenido suficiente poder para
reconciliar a toda la humanidad con Dios, borrando toda mancha y pecado gracias a la eficacia del
sacramento del bautismo; esos que condenan a la “raza judia” como infiel en la fe, blasfeman contra
Cristo, cuya carne y sangre “fue tomada” del pueblo judio, y contra la Virgen Maria, que “era judia,
descendiente de judios.” (Torquemada, 269-270). Como bien se ha sefalado, la eclesiologia de
Torquemada debe entenderse no so6lo en relacion con el conflicto toledano de 1449, sino también en el
conjunto de una vida dedicada a la tarea de devolver la unidad a la Iglesia en Occidente y Oriente (asi en
los Concilios de Constanza, Basilea y Ferrara-Florencia) (Llamedo).

® Una 1til clasificacion de los estatutos de limpieza de sangre, que podian implantarse en 6rdenes militares, colegios mayores,
tribunales, o6rdenes religiosas, catedrales y capillas, cofradias y hermandades, mayorazgos, tierras y villas, asi como para
oficios publicos y municipales, en Caro Baroja (II, 287-288).
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Sin embargo, a pesar de que en el plano teoldgico la posicion de los defensores de los conversos
era claramente superior, el rechazo social y la desconfianza pudieron volcar la situacién a nivel
institucional, al menos parcialmente y con el paso del tiempo. En el caso de los dominicos, el debate, la
pelea, acerca de la adopcion de estatutos de limpieza dentro de la propia orden alcanz6 cotas muy altas
precisamente en la época de la ofensiva lanzada por los Reyes Catolicos para conseguir la conversion
definitiva de los judios. Eran los tiempos del establecimiento de la Inquisicion. El propio inquisidor
dominico fray Tomas de Torquemada (1420-1498), pieza clave de la fundacion del nuevo monasterio de
Santo Tomés de Avila (levantado gracias a los bienes confiscados por la Inquisicion a los judaizantes),
quiso que en este no se admitiesen conversos, obteniendo para ello la ratificacion pontificia en 1496
(Caro Baroja, II, 294; Nieva Ocampo 2011, 44).

La cuestion de la admision de los conversos en la orden dominica pronto saltd las fronteras
peninsulares y llegd a las instancias eclesidsticas centrales, en busca mas de apoyos y ratificaciones que
de arbitrajes. Durante el gobierno del maestro general Joaquin Torriani (1487-1500) se tomaron diversas
medidas para limitar la presencia conversa en los conventos dominicos espaioles: amenaza de
excomunion a los conventos que aceptasen conversos; expulsion de los novicios de origen converso;
prohibicidn a los descendientes de judios de ocupar cargos de prior o de direccion salvo en caso de haber
sido elegidos por todo el capitulo conventual. No obstante, las resistencias internas hicieron que Torriani
debiera suavizar estas normas, aceptando la profesion y admisiéon de “marranos” en caso de existir
consenso de todo el capitulo conventual, y consintiendo el acceso de los conversos “al priorato y a otros
oficios directivos si hubiesen sido elegidos por la maior et sanior pars, con la limitacion de que la
eleccion debia ser confirmada por el concejo conventual y aprobada por tres o cuatro padres que no
pertenecieran a «aquella raza»” (Nieva 2011, 44-45). En cualquier caso, la rapida modificacion y
revocacion de esta legislacion (Nieva 2011, 45; Beltran de Heredia 1939, 50) expresa tanto su debilidad
a causa de la oposicion interna recibida, como la gravedad de la fractura existente entre los dominicos
espafioles en relacion a la cuestion de la limpieza de sangre.

En relacion con esta situacion, Nieva Ocampo documenta “numerosas quejas, huidas, traslados y
exilios” de frailes dominicos (Nieva 2011, 45). Son reflejo claro de un ambiente tenso, como también lo
son las nuevas disposiciones de los maestros generales Vicente Bandelli, que visitd Castilla en 1504 y
prohibid el ingreso en la orden a los hijos de los “marranos”, y Jean Cléreé, maestro general en 1507,
prohibiendo la admision de cualquier descendiente de judios, ordenando la expulsion de los novicios que
hubiesen ocultado su origen converso y evitando que los profesos pudiesen residir en los conventos mas
importantes, asi como limitando el acceso de éstos a cargos directivos a aquellos que fuesen elegidos por
unanimidad (Nieva 2011, 45). No obstante, estas normas pronto quedaron en nada, y la debilidad del
grupo dominico contrario a los conversos se puso de manifiesto cuando hacia 1510 fracasaron en su
intento de establecer un estatuto de limpieza en el importante convento de San Esteban de Salamanca
(Nieva 2011, 46-47). Asimismo, la fundacion del colegio dominico de San Gregorio de Valladolid por el
obispo Alonso de Burgos (7 1499), dominico burgalés de origen converso, demuestra el predominio de
la corriente proconversa dentro de la orden de predicadores en €poca de los Reyes Catdlicos. En los
estatutos que dio a su colegio hacia 1499, y refiriéndose explicitamente a la doctrina de la unidad en el
seno de la Iglesia por virtud del bautismo, Alonso de Burgos establecid que el Unico criterio para
distinguir entre los aspirantes deberia ser su capacidad académica, y en ninglin caso su origen (judio,
moro, pagano, gentil “o de otra qualquier gente o nas¢ioén”), ordenando que, para que esto se cumpliese,
no dejase de hacerse mencidn a esta clausula antidiscriminatoria cuando se solicitasen candidatos a los
hasta catorce conventos que podrian proveer de colegiales a San Gregorio (Diaz Ibafiez, 60-61). De esta
forma, San Gregorio ejerceria un efecto positivo en contra del establecimiento de estatutos de limpieza
de sangre en buena parte del cuerpo de la orden dominica en la Corona de Castilla.
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Como se ha demostrado para el caso de la Provincia franciscana de Castilla (Pérez Garcia 2005,
229-232), detras de los posicionamientos a favor o en contra de la aceptacion de los conversos en las
ordenes religiosas no siempre habia concepciones teolodgicas nitidas o adscripciones pastorales o
espirituales claras.'® Con frecuencia lo anterior se confundia con simples posicionamientos y prejuicios
personales que poco o nada tenian que tener que ver con argumentos religiosos o teoldgicos y mas con
ideas extendidas y profundamente asentadas en grandes partes de aquella sociedad. Ademas, entre los
racistas declarados y los integracionistas mas evangélicos, siempre fue posible detectar una amplia y
compleja gama de posiciones intermedias que nada tienen que tener que ver con lo que, desde nuestras
perspectivas actuales, podria esperarse. En ocasiones, los rechazos podian mezclarse simplemente con lo
que parecian logicas prevenciones ante la constatacion de la existencia de judaizantes en el seno de las
propias ordenes religiosas y el temor a una posible infeccion en el plano teoldgico producida desde el
interior de las instituciones eclesiasticas. El caso mas sonado en aquel tiempo fue el de la orden de San
Jeronimo, en el seno de la cual frailes judaizantes de origen converso fueron descubiertos por la
Inquisicion. El Capitulo General de la orden celebrado en 1486 promulgd un estatuto de limpieza de
sangre que, aunque revocado, se implant6d finalmente en 1496, tras conseguirse un breve favorable de
Alejandro VI de 1495.1

Lo cierto es que hacia 1510-1515 la implantacion de estatutos de limpieza de sangre en Espafia
era muy débil, y todavia mas lo era en el seno de las 6rdenes religiosas. En la orden de San Jerénimo la
herida seguia abierta, de modo que decidieron realizar consultas a tedlogos de relieve. El relato que de
este episodio hace el P. José de Sigiienza en su Historia de la Orden de San Jeronimo ha sido luego traido
repetidamente por la historiografia dedicada a los estatutos de limpieza de sangre, desde Dominguez
Ortiz a Sicroff o Caro Baroja, entre otros. Como veremos, la version de Sigiienza no respet6 plenamente
la verdad de los acontecimientos ni de las opiniones vertidas en la polémica. Segtn Sigiienza, todo habria
comenzado por la oposicion de los conversos al estatuto jeréonimo, delatando en su relato que seguia
habiendo cristianos nuevos dentro de su orden:

No acababa aun en estos tiempos de sosegarse el &nimo de muchos, sobre el estatuto y ley de no
recibir confesos, ni moriscos dentro de la cuarta generacion, como habia entre ellos muchos
hombres doctos y se sentian lastimados, ansi los que estaban en la orden como fuera [...]
Estudiaban sobre ello, revolvian textos, y sacaban lugares de Escritura, bulas de Pontifices,
determinaciones de Concilios, y razones agudas para deshazerlo; y llegaban a tanto, que
derribaban aun a los més encontrados en esto, y a los que no sabian tanto llenaban de escripulos:
si se podia hacer, si era contra caridad y contra conciencia. La orden y los muchos hombres doctos
della, aunque estaban muy seguros y quietos, como quien sabia bien lo que habia hecho con todo
eso, deseaba asegurarlos a todos, que se quietasen, y quedase esto muy asentado, por la gran
importancia del negocio. (Siglienza, II, 97)

Por ello, en 1513 se consulto al arzobispo dominico de Sevilla, fray Diego de Deza, para que
emitiese una opiniodn sobre el estatuto, siendo ésta favorable:

10 Desde un punto de vista histérico, y teniendo en cuenta la sociologia religiosa de la espiritualidad en la Castilla de la primera
mitad del siglo XVI, no es posible aceptar una filiacién de las posturas antijudias y anticonversas con doctrinas espirituales
precisas, manifestadas también entre los dominicos, tal y como se ha sostenido recientemente: “dicho cariz ascético-
penitencial entroncaba, a su vez, con un marcado celo antijudio y anticonverso, ...” (Nieva 2011, 43).

11 Es un asunto tratado habitualmente en la historiografia desde hace mucho. Véanse, entre otros: Baer (780 y 792-793), Caro
Baroja (II, 291-293). Diversas referencias concretas al asunto pueden hallarse en Baer (853-854). Una revision historiografica
completa y una aclaracion documental precisa en Carrete Parrondo.
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[...] Cerca del caso que me fablo, sobre el estatuto que se hizo de la recepcion, o exclusion, de
algun linaje de personas, lo que parece es, que el estatuto se pudo hacer con buena conciencia. Ut
caveatur ne forte (ut alias compertum est) in religione vestra, subintrent falsi fratres qui & fidei
veritatem corrumptant, & religionis sinceritatem, ac nitorem commaculent, especialmente siendo
el estatuto modificado, segun el padre prior [de Guadalupe] me dixo, por donde se conoce la sana
intencion e el santo zelo con que se hizo. (Sigilienza, II, 97)

Las actas del Capitulo jerénimo celebrado en el monasterio de San Bartolomé de Lupiana en 24
de febrero de 1514 se hacen eco de la consulta realizada a Diego de Deza y a su respuesta favorable a la
implantacion de estatutos que impidiesen la aceptacion en las drdenes religiosas de conversos y
descendientes de judios.’® No obstante, el texto de la carta de Deza parece apuntar como elemento
decisivo en el sentido de su voto la precaucion necesaria, en la orden jerdnima, para impedir la infiltracion
de falsos frailes, algo 16gico si tenemos en consideracion los precedentes de la década de 1480. A pesar
de todo el debate no se resolvia, puesto que en el Capitulo privado de la orden jerénima de 1515 se
volvieron a elevar consultas. Por una parte, los partidarios del estatuto consultaron otra vez a Deza, quien
reunié (seguramente en Sevilla) una junta de dominicos que discutié precisamente los documentos
pertinentes desde el punto de vista candnico, es decir, la bula de Nicolas V, el breve de Alejandro VI 'y
los propios estatutos de los jeronimos. Al aludir a estos textos de referencia, el relato de Sigiienza nos
revela el caréacter técnico y las pretensiones legitimadoras de su discurso:

Juntaronse el Argobispo, €l y otros maestros de la orden de Santo Domingo, y ocho dias enteros
estuvieron ventilando la cuestion: leyeron las bulas de Nicolao y el proceso hecho sobre ella.
Todas estas palabras son de fray Juan de Azpeitia en la carta que escribio sobre esto al General.
El Breve de Alejandro, y el estatuto de la orden, y las legaciones, y todas las razones, pro utraque
parte. Y finalmente votaron, que no obstante la Bula del Papa Nicolao, salva conciencia, se pudo
hacer el estatuto y se puede guardar. Y un Padre dominico que estaba alli, que se llamaba fray
Juan Hurtado, tuvo por conclusion firme, que no solo se pudo hacer el estatuto, pero que se debia
hacer, y no solo no era pecado hacerlo, mas que fuera pecado no lo hacer, porque es en
conservacion y paz de la orden, y que si fuese menester ¢l sustentaria esta conclusion en publicas
escuelas. (Sigiienza, 11, 97)

Siglienza narra que “los de contraria parte”, es decir, los enemigos del estatuto, hicieron la
consulta correspondiente “en las Escuelas de Salamanca”, en concreto al también dominico fray Matias
de Paz, uno de los tedlogos mas reputados del momento. Segun Sigiienza, Matias de Paz “pareciéndole
negocio dificultoso”, remitio la consulta a Tomdas de Vio Cayetano, el general de la orden de los
predicadores, y una de las principales autoridades teoldgicas del panorama. En el relato de Siglienza, la
respuesta de Cayetano fue favorable a los estatutos:

“Respondiodle con aquella claridad (claridad la llamo siempre para mi, sientan otros lo que
quisieren) especialmente en cosas morales, y con aquella resolucion tan admirable que Dios le
dio, en un Optsculo breve, y que contiene, si bien se mira, cuanto en esto se puede decir. Y no
solo no condena este estatuto, tan santo y discretamente hecho, mas dice que ningln
inconveniente tiene en conciencia.” (Sigiienza, I, 98)

12 Carrete Parrondo (112) y Gil (11, 104).
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El relato de José de Sigiienza ha inducido a algunos (como a Caro Baroja, 11, 293) a pensar que
esta fue la opinion expresada por Cayetano. Sin embargo, las versiones latina y castellana que nos han
llegado de este voto de Cayetano no concuerdan con lo que cuenta Sigiienza.'®> Ademas, también existen
dificultades cronolégicas, dado que el voto de Cayetano esta datado en Siena el dia de San Mateo (21 de
septiembre) de 1514, y el Capitulo jerénimo a que hace referencia Siglienza seria el de 1515. Segiin Justo
Cuervo (I, 623-625) y Guillermo Nieva (Nieva 2011, 46-47), en realidad tanto la pregunta de Matias de
Paz como la respuesta de Cayetano tendrian que ver directamente con el debate que tenia lugar en San
Esteban de Salamanca, apuntando directamente a un debate interno a los propios dominicos. En este
contexto, conviene recordar las palabras de Matias de Paz y de Cayetano. Matias de Paz apuntaba de
lleno al corazdn del problema, la legitimidad de excluir a alguien simplemente por ser descendiente de
judios, independientemente de otras consideraciones:

Sinegar el habito de la religion, o negar la profesion a los que son descendientes de judios, aunque
ya se les haya dado el habito, asentando en que son sujetos a propoésito para la Religion, y por
otra parte no se halla en ellos culpa alguna ni sospecha personal, sino solamente el tener la sangre
infecta por ser descendientes de judios, si es pecado mortal o contra el precepto de la caridad.

(Cuervo I, 623)

En su respuesta, Cayetano acepta que una orden puede establecer limitaciones de acceso o incluso
expulsar a determinadas personas por distintas causas, llegando a aceptar la posibilidad de rechazar a los
conversos circunstancialmente:

Y ansi supuesto que la nacion de los judios es aborrecida y menos grata por la publica apostasia
de muchos de ellos, si en Espafia los prelados de alguna religion, sin estatuto o con €1, rehusan
recibirles al habito, o habiéndoles ya recibido al habito, no les quieren admitir a la profesion, en
esto no pecan mortalmente. (Cuervo I, 624)

No obstante, Cayetano se muestra clara y tajantemente contrario a lo que eran los estatutos de
limpieza de sangre, es decir, la negacion de acceso a una institucion por la simple ascendencia judia:

Y aunque esto a mi me parece que es asi, con todo eso me parece cosa sin razon no admitirles, o
hacer estatuto perpetuo de no admitirles, cuando no estan infamados con otra nota més que la de
su origen, que es ser descendientes de judios, lo uno, porque nuestra salud de los judios vino, de
los cuales naci6 Cristo segun la carne, y los Apdstoles y otros muchos Padres de la fe, y parece
ingratitud despreciar y desechar a sus hijos. Lo otro, porque parece que con este desprecio se da
ocasion a los judios para que no se conviertan viendo que sus hijos y descendientes no han de ser
admitidos en la religion. Y finalmente porque el estado de la religion es tal que mas creible es que
ellos en ¢l se confirmen en la fe, que no que perviertan y traigan a sus errores a otros. (Cuervo, I,
624)

Como consta en otro manuscrito en que se ha conservado la opinién de Cayetano, el
planteamiento de los estatutos era “yrrasionable” (Carrete Parrondo, 113), simplemente irracional,

13 El texto latino se encuentra en Opuscula Omnia Thomae de Vio Caietani, Lyon, Apud haeredes Jacobi Juntae, 1562, pag.
130, y lo reproduce Nieva (2011, 47), donde nosotros lo hemos consultado. Los textos castellanos de Matias de Paz y Cayetano
pueden leerse completos en Cuervo (I, 623-624), y fragmentariamente en Carrete Parrondo (112-113). Ya Lea, que leyo
directamente a Cayetano, dio cuenta acertada de la opinion de este (Lea II, 157 y 182).
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término que expresa literalmente la misma valoracion que en su dia diera el cardenal Juan de Torquemda
acerca del estatuto toledano de 1449 (Torquemada, 248, 251). El resto de su argumentacion, que insiste
en la necesidad de no vedar el acceso de los conversos a los cargos para facilitar su integracion en la
sociedad cristiana y atraerlos a ella, se inscribe de lleno en una dilatadisima tradicion candnica sostenida
continuamente por la Iglesia a lo largo de la Baja Edad Media (Pérez Garcia, en prensa).

Mas alla de los debates teoldgicos y el estado del desarrollo historico de los mismos, en la practica
la accion de personalidades relevantes resultd decisiva para la progresiva implantacion de los estatutos
de limpieza de sangre. De esta forma, la presencia en Sevilla como arzobispo del dominico Diego de
Deza (7 1523), de vuelta a su sede en 1506 tras afios en la corte (todavia seria Inquisidor general hasta
1507), resultéd determinante para la aprobacion en 1515 de un estatuto que impedia la entrada en la Iglesia
de Sevilla a los hijos y nietos de los condenados por herejia (no a los conversos en general) (Gil II, 104-
107). Asimismo, Deza también establecid como requisito la limpieza de sangre en los estatutos
fundacionales de 1521 de su mas querida creacion en Sevilla, el colegio dominico de Santo Tomas.!* La
prohibicidn deciana, absoluta y rigurosa, reconoce al mismo tiempo su rareza:

[...] Mandamos [...] ni permitan, lo que casi en todos los Colegios de Espafia se acostumbra
observar y guardar; conviene a saber: Que en ¢l no sea admitido ninglin recién convertido, o
descendientes de los recién convertidos, y porque nuestro Colegio no parezca en esto, de menor
zelo, o inferior autoridad, vedamos por el presente estatuto y prohibimos, con cuanto rigor
podemos, que ninguno de los sobredichos, en ninglin tiempo, ni en ninguna ocasion sea recibido
en Colegial, o Lector deste Nuestro Colegio, y mandamos en virtud de Santa Obediencia a el
Rector y Consiliarios, que si tuviesen algiin rumor, o sospecha probable de alguno que esté
recibido o se hubiere de recibir, inquieran la verdad sin tardanza alguna, y con diligencia, y
constandoles que el dicho desciende de Nedphitos, no lo admitan, y si ya estuviese recibido, lo
expelan debajo de la privacion de sus oficios, y si alguno de los tales sobredichos, siendo sabidor,
de si mismo, y no ignorando esta nuestra constitucion se atreviere fraudulentamente a entrar o
perseverar en el Colegio, luego al punto incurra en sentencia de excomunion, de la cual no pueda
ser absuelto mientras que perseverare en el Colegio. Y nos desde agora para entonces lo
declaramos expulso, ademads de la cual pena sea castigado por el prior provincial, si le constare a
su paternidad, [...]. (Géngora, I, 117-119)

No fue esta la tnica fundacion dominica en Sevilla de estos afios que establecid un estatuto de
limpieza. También el convento de Regina Angelorum, fundado como convento de monjas en 1521 y
transformado después en hospederia para los frailes que partian hacia las Indias, exigio limpieza de
sangre desde el comienzo como requisito para entrar en el mismo, segin se recogia en el contrato de
patronazgo con el marqués de Ayamonte (Ollero, 306-307).

A partir de la década de 1530 los estatutos de limpieza de sangre se extendieron dentro de la orden
dominica como una mancha de aceite. En 1531, los monasterios de Santa Maria de Nieva y San Pedro
Martir de Toledo obtuvieron permiso “para excluir a los cristianos nuevos”.!®> Desde 1535 todo parece
acelerarse. En septiembre de ese afio el maestro general Jean Feynier (o Fenario) realizé la visita del
importante convento de San Esteban de Salamanca. Ante las presiones recibidas (parece que por el propio
prior y frailes de San Esteban), que insistian en el perjuicio causado a la orden por la costumbre de admitir
conversos en €él, Feynier accedio finalmente a sancionar un estatuto para este convento, estableciendo
que los profesos de San Esteban de origen judio fueran enviados a otros conventos, y que los priores y

1% Sobre la fundacion del colegio de Santo Tomés de Sevilla, véanse Gongora 1890 y Huerga (1973, 60-81).
15 Lea (11, 156), Sicroff (119) y Dominguez Ortiz (68).
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examinadores vigilasen para que los postulantes no descendieran de judios investigando acerca de su
origen y negando la profesion de los votos a los cristianos nuevos (Cuervo, I, 625-626); no obstante,
aquellos que detentaban determinados cargos (prior, subprior, lector perpetuo) permanecerian en el
convento, lo que muestra que algunos lo eran. Tal era el caso de Francisco de Vitoria, catedratico de
prima en la Universidad de Salamanca. Como apunta Guillermo Nieva, “la discriminacion concluia, pues,
donde la notoriedad y una catedra universitaria entraban en juego” (Nieva 2011, 60-61). Parece que el
estatuto de limpieza de sangre habria sido confirmado por breve apostodlico de Paulo III de 1536,
comenzandose a aplicar al afo siguiente, y exclusivamente en San Esteban, a pesar de la pretension del
provincial de otorgarle caracter general.®

Lo ocurrido en San Esteban de Salamanca fue solo el comienzo de una serie de estatutos de
limpieza de sangre que se extendieron por los principales centros formativos de la orden dominica en
Espafia. En 1538 el Colegio de San Gregorio de Valladolid solicité al Papa el establecimiento de un
estatuto, alegando la necesidad de que los futuros predicadores fueran ejemplares y no hubiesen tenido
trato con hermanos descendientes de conversos, “propensos a caer en herejia con mucha facilidad”.
Aceptando el argumento de la necesidad de evitar la aparicion de doctrinas erroneas, Paulo Il accedio y
concedio el estatuto para San Gregorio (Nieva 2011, 61). Si tenemos en cuenta que los estatutos
fundacionales de San Gregorio, dados en 1499 por el obispo dominico Alonso de Burgos, preveian que
las veinte colegiaturas se proveyesen con frailes procedentes de San Pablo de Burgos, San Pablo de
Cordoba, Cuenca, Palencia, Toro, Zamora, Medina del Campo, Segovia, Avila, Toledo, asi como del
reino de Galicia, Extremadura, Andalucia y reino de Granada, y que las cuarenta colegiaturas establecidas
en los segundos estatutos reforzaron notablemente la presencia en San Gregorio de Valladolid de frailes
procedentes de Galicia y Andalucia (Lopez 1613, 418-419; Diaz Ibanez, 59), es facil entender que el
establecimiento del estatuto de limpieza en San Gregorio produciria un efecto domin6 respecto a los
principales conventos de toda la Corona de Castilla, dado que so6lo los frailes limpios de sangre
procedentes de éstos podrian estudiar en Valladolid. Al mismo tiempo, San Gregorio se convertia asi en
un foco de irradiacion de pretendida pureza cristiano vieja, asociada ahora a pureza doctrinal.

En 1538 para San Pablo de Cordoba, y en 1540 para Santo Tomas de Avila, nuevos documentos
pontificios reforzaron las exigencias frente a los conversos. En el caso del convento abulense, que ya
disponia del estatuto de la época de Tomas de Torquemada, Paulo III decretd que los conversos no podrian
ser asignados al mismo, pudiendo permanecer alli s6lo como huéspedes y no mas de un mes (Nieva 2011,
61; Lea, II, 157). En 1542, otra disposicion pontificia referida a la Provincia de Aragon excluia “a
aquellos que hubiesen tenido ex patre aut avo vel proavo™.t’

Como bien concluye Guillermo Nieva, esta serie de estatutos de limpieza de sangre implantados
en San Esteban de Salamanca, San Gregorio de Valladolid y San Pablo de Cordoba, excluia a los
conversos de la entrada en los colegios de la orden en Castilla (Nieva 2011, 61). Dado que Deza ya lo
habia implantado en el colegio de Santo Tomdas de Sevilla, el panorama se completd con el
establecimiento de otro estatuto de limpieza de sangre en el convento de San Pablo de Sevilla, que en
1504 habia sido erigido candnicamente como Studium Generale y en 1552 Julio Il elevaria a universidad
de la orden (Huerga 1992, 246). En el caso de este convento principalisimo, Francesco Romeo, maestro
general de la orden en 1546-1552, accedio a la peticion de unos frailes (a los que la documentacion
denomina como los més ancianos de San Pablo), dictando un capitulo que excluia a los descendientes
notorios de sangre judia. Este capitulo fue aprobado posteriormente por Pio IV en 1561. El estatuto de

16 Nieva (2011, 61). No obstante, la informacién de Lea sobre los documentos de Paulo I1I no coincide € incluso contradice a
la que aporta Nieva (Lea, II, 157). Es evidente que en este punto se hace necesaria una revision de la documentacion original,
que frecuentemente se ha manejado de forma indirecta.

17 Nieva (2011, 61), Dominguez Ortiz (68) y Lea (11, 157).
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limpieza de sangre comenzd a aplicarse en San Pablo de Sevilla en febrero de 1563, con el objetivo
declarado de garantizar el “honor” y “decoro” de la casa, imposibilitando que los conversos fueran
asignados al mismo “et si secus a quoquam factum fuerit, totum sit irritum et inane” (Ollero, 307-308;
Gil, II, 138). Segin declaraciones tomadas en Sevilla en 1599, a raiz de la instauracion del estatuto de
limpieza en 1563 los frailes de origen converso fueron expulsados de San Pablo y se hubieron de instalar
en otro convento dominico de Sevilla, el de Portaceli, situado extramuros. El proceso no estuvo exento
de conflictos y tensiones, y denota los odios sociales transmitidos al interior de las comunidades
religiosas. La declaracion de un fraile de San Pablo, fray Pedro Ponce de Leo6n, en 1599, nos cuenta lo
que pas6 cuando uno de esos frailes considerados conversos, hijo ilegitimo de un rico mercader burgalés
de Sevilla (Alonso de Nebreda), entr6 en el capitulo del convento estando ya aprobado el estatuto de
limpieza:

Se gano un breve de Su Santidad por el cual se mandd que en este convento no fuese recibido
ninguno de casta de confesos ni de mala raza otra alguna y que de los moradores que hubiese ya
recibidos fuesen excluidos del dicho convento los que tuviesen alguno de los dichos defectos y
fuesen enviados a vivir a otros conventos, y asi pasd que aviéndose notificado el dicho breve y
siendo obedecido por todo el convento y capitulo dél, se juntaron los capitulares a elegir prior
porque a la sazon sucedi6 la vacante por haber acabado de prior el padre maestro [fray Bernardino
de] Vique, y algunos de los que se sintieron con el dicho defecto se abstuvieron de no ir al dicho
capitulo por no tenerse ya por conventuales del dicho convento, y el dicho fray Bernardino de
Nebreda se atrevio a entrar en €l y luego como entrd hubo ruido y murmuraciones en el capitulo,
de lo cual se siguid que avisado el padre maestro Vique de lo que pasaba, entr6 en la libreria que
era el lugar donde el capitulo se celebraba y llam¢ al dicho fray Bernardino de Nebreda y le saco
fuera del capitulo donde se dixo que le avia refiido y afeado mucho su atrevimiento, y nunca mas
entr6 a votar y fue uno de los que fueron excluidos del dicho convento y se fue a morar a
Portaceli.’®

Este testigo nos informa ademas de que el breve de Pio IV habria sido ganado a instancia del
maestro fray Ambrosio Martel, un dato interesante, pues seguramente se trataria de un individuo
procedente de una de las familias mas rancias de la nobleza militar medieval sevillana (Sanchez Saus, I,
164-169), especialmente preocupada por mostrar su falta de contacto con conversos. A pesar de todo, y
dado que la falta de consenso acerca de esta norma discriminatoria era absoluta, hacia 1572 el Papa
revoco el estatuto de San Pablo de Sevilla y, segin Dominguez Ortiz, “se necesitaron muchas gestiones
para reponerlo en su vigor” (Dominguez Ortiz, 68).

Establecidos los estatutos de limpieza de sangre en los principales conventos y centros de estudios
de la orden dominica, las nuevas fundaciones docentes que se fueron creando desde mediados del
Quinientos fueron incorporando en sus estatutos dicho requisito. El obispo de Monopoli, en su cronica
impresa en 1613, afirma que el estatuto de limpieza de San Gregorio de Valladolid sirvié de modelo para
los de otros colegios dominicos, refiriéndose expresamente a la Universidad de Orihuela (fundacion del
oriolano don Hernando de Loaces, entonces obispo de Lérida y mas tarde arzobispo de Valencia), el

18 Archivo Historico Nacional, Ordenes Militares, Pruebas de Santiago, expte. 8872. Testificacion de fray Pedro Ponce de
Leon, Sevilla, 14-V-1599. Véase mas informacion sobre este asunto en la testificacion de don Juan de Castafieda y Cepeda
(Sevilla, 5-V-1599), que insiste en el tumulto producido en el capitulo cuando entr6 fray Bernardino de Nebreda: “entre los
que alli estaban hubo muy gran escandalo y alboroto diciendo: «;A qué entra aqui este confeso?»”.

ISSN 1540 5877 eHumanista/Conversos 5 (2017): 167-191



Rafael M. Pérez Garcia 180

colegio de Santo Tomas de Alcala'®, y el de Santo Tomas de Sevilla, fundado por Deza (Lopez 1613,
418). En este ultimo caso la noticia es errdnea a todas luces, y en cualquier caso resulta dificil establecer
la filiacion directa de unos estatutos con otros. Lo que si es cierto es la adopcion de estatutos de limpieza
en las nuevas fundaciones. En el caso de la Universidad de Orihuela, vinculada al convento dominico
preexistente de Nuestra Sefiora del Socorro y San José, y erigida con bula de Julio IIT de 1552, los
primeros estatutos no se redactaron hasta 1590 y los segundos datan de 1613, recogiendo efectivamente
el requisito de la limpieza de sangre (Martinez Gomis, I, 145-179). En Almagro nacié otro Colegio-
Universidad dependiente del nuevo convento dominico de Nuestra Sefiora del Rosario, fundado todo ello
araiz del testamento de 1549 de don Fernando Fernandez de Coérdoba y Mendoza (1 1550, hijo del Conde
de Cabra, clavero de la orden de Calatrava y presidente del Consejo de Ordenes); la bula de Julio I1I para
crear alli un colegio y universidad es de 1550, y la provision real autorizando la fundacion del colegio
del Rosario de 1552. Los primeros estatutos de este colegio, de 1553, establecieron también la necesidad
de presentacion de pruebas de limpieza para los veinte colegiales frailes, ejerciendo de nuevo el
subsiguiente efecto contagio dado que éstos debian proceder de los conventos de Almagro, Ciudad Real,
San Pablo de Cordoba, Escalaceli, de los Martires, Palma del Rio, Ecija, San Pablo de Sevilla, Jerez,
Granada, Malaga, Ronda, Guadix, Almeria, Alcala de los Gazules, Baena, Dofia Mencia, Cabra, Murcia,
adonde regresarian tras ocho afios de estudio (Peset, 154-155; Vizuete, 79-89).

Asi pues, entre las décadas de 1530 y 1560, en una cronologia similar a lo sucedido en otras
instituciones civiles y eclesidsticas, los estatutos de limpieza se fueron implantando paulatinamente en
los colegios y conventos dominicos mas importantes, con la pretension de relegar a los frailes conversos
a los espacios secundarios de la orden.

Crédito social frente a caridad cristiana

El analisis del proceso de establecimiento de estatutos de limpieza de sangre en la orden dominica
desde finales del siglo XV y durante el siglo X VI, revela que los argumentos esgrimidos en favor de éstos
oscilaron entre la pretension de la defensa del prestigio social de la orden (frente al desdoro que suponia
la admision de descendientes de judios) y la necesidad de evitar la posibilidad de un contagio doctrinal
causado por el contacto de los novicios, frailes y predicadores con otros hermanos conversos en los
propios conventos y colegios dominicos.

La preocupacion por evitar una mala opinion social sobre la orden causada por la presencia de
conversos en la misma fue continua. En el convento de San Pablo de Sevilla, el capitulo dictado por el
maestro general Romeo que restringia el acceso a los conversos se referia al modo de vivir “pro decore
et honore” de la orden (Ollero, 307). Por su parte, el breve de Clemente VIII de 1600 que confirmaba el
estatuto de limpieza de San Esteban de Salamanca, se referia a la norma hecha por el maestro general
Juan Fenario, el cual “para mayor honra de aquel convento mandase que en €l no se recibiesen los
descendientes de judios” (Cuervo, I, 625). Ello resultaba capital si la orden pretendia conservar su
prestigio ante las élites sociales, necesitadas de nobleza y de limpieza de sangre. Y la falta de ésta
ocasionaba problemas evidentes a las instituciones, también a las religiosas. De Coérdoba, por ejemplo,
escribia el jesuita Juan Ramirez en 1572 a San Francisco de Borja avisandole de los inconvinientes que
resultaban de no impedir el acceso de los conversos al colegio de la Compaiiia en la ciudad (fundado en
1553). Segun Ramirez, “toda la nobleza de los hijos de los caballeros de Cordoba, que es mucha y muy
limpia de sangre”, a pesar de inclinarse a la religion y de apreciar a los jesuitas, entraba en masa en San
Pablo de Coérdoba:

1% Fundado en 1529 con unas dimensiones modestas en todos los sentidos, tardo en despegar como instituciéon (Garcia Oro
1992, 247-248). Sus estatutos fueron aceptados por la Provincia dominica de Espafia en el capitulo provincial de 1553
(Hernandez Martin 2009, 8).
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[...] todos se entran en San Pablo, monasterio de dominicos. Y la razon de esto es porque nuestro
colegio esta muy infame entre los caballeros, de que no entran en ¢l sino judios; hablo con su
frasis. Y dicen que San Pablo es el monasterio de caballeros. Y esta esto tan de cal y canto, que si
por desdicha entra alguno acd, hay tan gran sentimiento como si a su linaje echasen algin
sambenito. Y sepa Vuestra Paternidad que para Cordoba es terrible esta fama [...]%°

En parte, fue la necesidad imperiosa de preservar la “fama” de la orden la que motiv6 las medidas
restrictivas contenidas en los estatutos de limpieza de sangre adoptados por los conventos y colegios
dominicos. Asi, la exclusion o limitacion del acceso a los cargos directivos; la no aceptacion de conversos
en los colegios y conventos urbanos principales, donde la exposicion publica era continua; el impedir o
dificultar hasta el extremo el acceso de los frailes conversos a los centros de estudio de la orden, con las
evidentes consecuencias negativas que ello tenia para posibles carreras eclesiasticas; el limitar incluso el
tiempo que los frailes de origen converso podian detenerse como “huéspedes” en alguna de esas casas
principales (un mes, por ejemplo, en Santo Tomas de Avila); etc. Al relegar a los dominicos de origen
converso a conventos de segunda fila, con un bajo nivel de estudios y cerrandoles o limitandoles todo lo
posible el detentar cargos de responsabilidad, se pretendia reducir al minimo posible la presencia social
de aquellos, reduciendo al maximo su visibilidad. Esas medidas permitirian, ademads, y asi se expresaba
explicitamente en las disposiciones discriminatorias, evitar la mancha que para la ejemplaridad
(entendida en términos de fama y opinion publica) de los predicadores y frailes de los conventos
principales podria tener el haber convivido con hermanos de origen converso.

Sin embargo, esas medidas de caracter social estaban también estrechamente vinculadas a las de
naturaleza doctrinal, algo especialmente relevante dado el caracter de la orden de los predicadores. Y es
en esta conexion donde brotaban los matices de tinte racista presentes en la orden por 6smosis desde la
sociedad en la que se movia y de la que se nutria. En efecto, la ausencia de los conversos de los centros
de estudio y la falta de contacto en éstos entre hermanos conversos y cristianos viejos, impediria tanto el
desarrollo de la pretendida propension a la herejia de los primeros, como una posible infiltracion de
naturaleza herética, y mas concretamente judaizante, de éstos hacia los segundos. Més aun, dado que con
frecuencia los inquisidores se habian hospedado en conventos dominicos, cuando no habian pertenecido
ellos mismos a la orden?, y que los frailes colaboraban habitualmente con los inquisidores (como
consultores teologicos), se llegd a afirmar que la adopcion de un estatuto en un determinado convento,
como en San Pablo de Cordoba, evitaria inconvenientes para el ejercicio de tales oficios (Nieva 2011,
62), pensando naturalmente en la cuestion de la opinién publica.

Es esta concreta coyuntura historica institucional y doctrinal de la orden dominica a mediados del
siglo XVI la que nos permite comprender el sentido preciso de la argumentacion que fray Domingo de
Valtanas desarrolla en su Apologia acerca de los linajes o De la discordia de linajes, inserta en su
Apologia sobre ciertas materias morales en que hay opinién, impresa en Sevilla en 1556-1557%2. Valtanas
(1488-1568), que se declara cristiano viejo (Valtanas, 155)?3, vive en Sevilla precisamente en la época
en la que se estd implantando en el convento de San Pablo el estatuto de limpieza de sangre. Su Apologia
representa precisamente un posicionamiento claro en una materia “en que hay opinion”, es decir, que es

20 Astrain (I11, 591), Dominguez Ortiz (71-72) y Huerga (46).

21 Como habia sucedido en 1480, cuando los dominicos Miguel de Morillo, provincial, y Juan de San Martin, prior de San
Pablo de Valladolid, fueron nombrados como inquisidores por los Reyes Catolicos para Sevilla (Gil, I, 49-50).

22 pérez Garcia (2006, 321), Huerga y Sainz Rodriguez (124 y 131).

2 Alvaro Huerga afirmé en 1973 que Valtanas habia estudiado en el Colegio de Santo Tomés de Sevilla (Huerga 1973, 80),
algo que también sostiene el cronista Gongora, lo que en principio significaria limpieza de sangre. Sin embargo, tal aspecto
de su biografia no esta en absoluto claro, como ¢l mismo ya puso de manifiesto afios atras (Huerga / Sainz Rodriguez, 4-5).
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disputable y esta siendo disputada por los tedlogos por no haberse producido todavia un declaracion
definitiva por parte de la Iglesia. El texto, aunque algo desordenado, presenta una estructura
argumentativa claramente escolastica. Domingo de Valtanas comienza refiriéndose a la posicion que ¢€l
ha mantenido al comentar aquello de San Pablo de “Tened paz entre vosotros, y no haya cismas” (1 Cor
1, 10), planteando la cuestion, igual que hizo un siglo antes Alonso de Cartagena en su Defensorium
Unitatis Christianae®®, en términos eclesiolégicos por lo que la discriminacion de los cristianos nuevos
supone de ruptura de unidad de la Iglesia; asi, Valtanas defiende que:

[...] excluir de los beneficios de la Iglesia, que tiene sefialados para sus fieles, por s6lo descender
uno de judios; y, supuesto que uno es mas virtuoso y mas docto, no darle el voto, por solo este
defecto, para canonigo, o para otro oficio, es acepcion de personas, y contra la justicia distributiva.
Y, segun doctrina de santo Tomas, es obligado a restitucion. (Valtanés, 151)

Valtanas, que plantea su posicion sobre los mismos términos de la pregunta realizada por Matias
de Paz varias décadas atras, trae la autoridad de Aquino para reforzar el caracter dominico de su opinién:
la ascendencia judia no es un motivo aceptable. A continuacion, presenta los dos argumentos de sus
contrarios, el supuesto caracter de los conversos y la justicia del castigo que deben pagar por el pecado
de sus pasados: “hdnmelo contradicho, y no dan otra razén sino que los sobredichos son inquietos y
amigos de ambicion, y que justamente son afligidos por el pecado de deicidio que sus padres cometieron”
(Valtanas, 151).

Dada la naturaleza genealdgica del segundo argumento, la respuesta de Valtanas adopta una
adecuada e inteligente perspectiva histdorica: la pugna entre hebreos y gentiles y sus respectivos
descendientes seria antigua, tanto que la retrae hasta Jacob y Esat, y se continua desde el comienzo de
la Iglesia hasta el momento presente. Sin embargo, prosigue Valtands, tanto en la época apostdlica como
a lo largo de la historia de la Iglesia, ésta, comenzando por los mismos apdstoles, siempre ha querido
resolver tales tensiones entre ambos grupos mediante la conciliacion y el mutuo afecto. Ademas, judios
y gentiles no difieren en el origen (pues todos vienen de Abraham), ni en la culpa de haber dado muerte
al Hijo de Dios (“porque gentiles y judios fueron culpados en la muerte del Redemptor”)?°, y tampoco
en el ser objeto del “fruto de la redencidn, pues por todos igualmente padecio el hijo de Dios” (Valtanas,
151-153); por otra parte, el pecado de los padres no implica un castigo espiritual para los hijos.?® Asi
pues, no seria justo que ninglin converso fuese castigado, es decir, excluido del acceso a un beneficio u
oficio, por el pecado de tan lejanos antepasados:

Lo que yo siento de esta materia es que, aunque los que descienden de proximo de padres judios,
y los que son hijos o nietos de condenados, sea cosa tolerable excluirlos de los oficios publicos,
pero a los que vienen de esta gente de lejos, como de tercera o cuarta generacion, no se debian

24 Pregunta Cartagena en el prologo de su obra: “;Y qué mayor escision o alteracion de la paz se puede dar que la que restringe
la extension de la Iglesia y quiere diferenciar a los unos de los otros segun el lugar de nacimiento de la carne, intentando
separar a los que proceden del pueblo israelita y a los que proceden, seglin la carne, de la gentilidad, cuando por la regeneracion
del sacramento del bautismo tienen ya el mismo padre Dios, y la misma madre, la santa iglesia, y como procedentes de uno y
otro padre son y deben ser llamados hermanos?.” (Verdin-Diaz, 102)

% Explica Valtands: “Que si los judios pecaron, acusandolo injustamente, y persiguiéndolo con sus envidias, los gentiles, que
tenian el mando y jurisdiccion, inicuamente lo condenaron a muerte, conociendo no tener culpa” (Valtanas, 152).

2 “Gravisimo fue el pecado de los israelitas; pero no castiga Dios con penas espirituales a los hijos por la culpa de los padres,
como lo dice Hieremias [Ier 2, 30; 19, 5; Lam 5, 7]. Y, no obstante el pecado de los judios, de ellos escogié Dios a san Pedro
y a san Juan y a los otros Apostoles y discipulos, que los mas principales fueron judios” (Valtanas, 156).
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excluir de ellos, ni hacer diferencia en nada entre cristianos que descienden de gentiles, y entre
los que descienden de judios. (Valtanas, 152)

Por lo tanto, Valtanés estaria dispuesto a aceptar la exclusion de aquellos que hubiesen estado
familiarmente proximos en el tiempo a la herejia o el error de sus pasados, pero esa precaucion deberia
desaparecer a partir de la tercera generacion. Es decir, eso significaria que lo que podria haberse aceptado
a comienzos del siglo X VI, ya estaria quedando fuera de lugar a mediados del mismo.

Para responder al primer argumento de sus adversarios, el del cardcter “inquieto” y “ambicioso”
de los conversos, Valtanas recurre de nuevo a la experiencia de los hechos, revelando que ¢l se habia
ocupado personalmente de la atencion espiritual de los conversos, disponiendo incluso para ello de una
“facultad muy larga in foro conscientiae del reverendisimo don Alonso Manrique, Inquisidor General”,
que le habilitaba a bautizar judios que todavia no hubiesen recibido el sacramento del bautismo y para
perdonar los pecados (entiéndase judaizar) cometidos por conversos (Valtanas, 155-156). Sin dudarlo,
Domingo de Valtanas defiende la sinceridad religiosa y la calidad del cristianismo de la mayoria de los
conversos, recordando su ejemplaridad en tres grupos humanos: primero, el compuesto por los miembros
de las principales familias judias convertidas al cristianismo; segundo, los conversos miembros de la
propia orden dominica; y tercero, otros ilustres contemporaneos de origen converso, entre los que se
contarian algunos sevillanos.

En el primer grupo, Valtands recuerda a don Pablo de Santa Maria y su amplia descendencia,
entre los que se contarian su propio hijo el obispo Alonso de Cartagena o su nieto el dominico fray Tomas
de Guzmadn; pero también los dos hermanos Coroneles, hijos de Abrahan Seneor?’, “ambos doctisimos y
grandes servidores de Dios”. Don Pablo de Santa Maria, antes Salomén Ha-Levi, pieza clave en el
proceso masivo de conversiones de judios comenzado en 1391 y proseguido en el siguiente cuarto de
siglo; y Abraham Seneor, el gran convertido de 1492, representaban los dos momentos historicos
capitales en la historia de la conversion de los judios espafioles al cristianismo. Del primero recordaré
Valtanéds “sus singulares méritos”, de todos conocidos, y tanto que valieron a su familia durante
generaciones el reconocimiento publico y el premio por parte de la Monarquia (Cantera Burgos). Y
Abraham Seneor, cuya sinceridad y religiosidad alaba Valtanas en un largo ejemplo (Valtanas, 154-155);
rab en la corte de los judios de Castilla y por ello maxima autoridad politica de los mismos, el ejemplo
dado al pueblo judio por Abraham Seneor al bautizarse el 15 de junio de 1492, en una ceremonia en la
que los propios Reyes Catdlicos fueron sus padrinos (y en la que adopt6 el nombre de Fernan Pérez
Coronel)?, fue recompensado al otorgarle los monarcas la calidad de un antiguo linaje y una hidalguia
perpetuable en sus sucesores. Sus obras de cristiano, tales como la practica de la caridad y la fundacion
y dotacion de una capilla en el monasterio del Parral de Segovia, que se convertiria en su panteon familiar,
avalarian la calidad de su practica religiosa (Pefia, 61).

Es al tratar de la orden dominica donde Valtanas mas se detiene a explicitar la calidad de sus
miembros de origen converso, reconociendo que ¢l ha sido el responsable directo de que muchos
conversos hayan profesado en la misma, siguiendo asi la tradicion del proceder de ilustres dominicos:

También me arguyen que he traido a la religion muchos de ellos. A esto digo que es verdad, que
he favorecido a esta gente [...]. Recibido he yo algunos a la religion, y ninguno ha apostatado,
antes todos han sido varones doctos y de buena vida, y de provecho. Y en esto hice lo que santos

27 Valtanas se refiere a Luis Nufiez Coronel y a Antonio Coronel, ambos catedraticos en Paris. La genealogia de los Coronel
puede seguirse en Colmenares (III, 122-126).

28 Evidentemente, la version que dan las fuentes judias acerca del bautismo de Abrahan Seneor es muy diferente a la de
Valtanas (Baer, 879-880).
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varones y muy religiosos de nuestra orden hicieron. Que he conocido en nuestros dias muchos
de esta generacion frailes nuestros, eminentes varones.

Y pésame que ha podido el demonio tanto que, con este color de celo de cristiandad, se ha privado
la orden de Santo Domingo de otros muchos tales.

Vi en Salamanca dos religiosos muy siervos de Dios, a los cuales de judios convirtio el gran varon
fray Jeronimo de Ferrara, y les dio el habito de nuestra orden.

Vino al Capitulo General que nuestra orden celebrdé en Salamanca, afio de mil y quinientos y
cincuenta, el provincial de Aragon, persona de letras y gran virtud. El cual, habiendo sido turco
y hijo de turcos... (Valtanas, 154)

Con la fuerza de los ejemplos, Valtanas desmiente el supuesto caracter inestable de los conversos:

No podria contar facilmente los que, allende de los sobredichos, de esta generacion han sido muy
sefnalados en bondad de vida y doctrina, asi seglares como religiosos de todas 6rdenes, y clérigos.
Algunos ha habido de ellos apostatas y malos cristianos; pero los menos son €stos. Y no es justo
que por el pecado de pocos paguen los muchos que son sin culpa. (Valtanas, 156)

Ademas, teniendo en cuenta la extension general que en aquel momento estaba alcanzando la
herejia en Alemania, Inglaterra “y otros muchos pueblos de gentiles”, no parece muy adecuado, apunta
Valtands, vincular la naturaleza de los antepasados con la firmeza en la fe de los contemporaneos. En
defensa de su opinion, Valtanas intenta sostener que la opinidn mayoritaria y de calidad dentro la orden
dominica habria sido la que ¢l trataba de defender. Asi, desde el cardenal Juan de Torquemada, “que hizo
el convento nuestro de San Pablo en Valladolid” (icono de la Observancia dominica, no se olvide) y al
que el Concilio de Constanza dio “el renombre de defensor de la fe”, hasta fray Alonso de Burgos,
fundador del colegio de San Gregorio en Valladolid, y una larga ndmina de maestros dominicos en
teologia como fray Matias de Paz, fray Alonso de Pefiafiel, fray Francisco de Vitoria, fray Jeronimo de
Penafiel, fray Diego de Paz, fray Pedro de Covarrubias, fray Gregorio Pardo, fray Nicolds de Polanco,
fray Tomas de Guzman y fray Alejo, todos ellos, “frailes de Santo Domingo en nuestros tiempos”, no
solo habrian sostenido tal opinidn, sino que habrian sido “personas de San Pablo, y semejantes a él, no
solo en el espiritu, sino aun en la carne”. Més aln, Valtanas apunta con el dedo acusador al “primer
inquisidor en Espafia”, fray Tomas de Torquemada, que consigui6 una bula para impedir la entrada a los
conversos como religiosos en su fundacion de Santo Tomas de Avila; después sélo las ingentes presiones
recibidas habrian conducido a Deza (“importunando” repite Valtanas) a establecer un estatuto en el
colegio sevillano de Santo Tomas: segin Valtanas, poniéndose a si mismo como testigo (“acuérdome
[...]1"), este Torquemada habria sido el inico dominico de relieve en defender tal posicion, dado que ni
siquiera Deza habria sido en realidad partidario de ello (Valtanas, 157).2°

Por ultimo, para desmontar el argumento acerca del supuesto caracter de los conversos, Valtanas
remata su larga galeria de conversos cristianos ejemplares, doctos y santos, recordando a: fray Hernando
de Talavera, “primer arzobispo de Granada y santo vardén”, que tanto trabajé por la conversion de los
musulmanes granadinos; a Maese Rodrigo de Santaella, fundador del Colegio de Santa Maria de Jesus
de Sevilla; al célebre obispo de Scalas, don Baltasar del Rio, que hizo diferentes fundaciones caritativas;
y al doctor Rodrigo Lopez, fundador de la Universidad de Baeza (Valtanas, 157-158).

2 “Acuérdome que, importunando al reverendisimo sefior fray Diego de Deza pusiese en su colegio prohibiciéon que no
pudiese ser colegial en ¢l hombre de esta generacion, dijo: Pongase hasta la tercera o cuarta generacion. Y fue la importunidad
que sobre ello se hizo tanta, que hizo absoluta la prohibicion.” (Valtanas, 157)
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Ante tal avalancha de cristiandad ejecutada por los descendientes de los judios, que prueba
sobradamente el error diabdlico de los defensores de los estatutos de limpieza de sangre, Valtanas
exclama:

Nunca menos culpa tuvo esta gente, y nunca tanta pena se les dio como en nuestros tiempos. Si
algunos de ellos se hallan ambiciosos e inquietos, muchos mas son los que se precian de humildes
y de caritativos, y amigos de obras de cristiandad. No es pequefio agravio el que se les hace,
notandolos y excluyéndolos de los comercios y oficios de cristianos; pues, por esta excepcion,
para siempre quedan infames. (Valtanas, 156-157)

Representacion social e invencion del pasado: escribiendo la historia de la limpieza de sangre de
la orden

Tanto la Apologia de Valtanas de mediados del Quinientos como el Discurso de fray Agustin
Salucio de 1599 (Dominguez Ortiz; Sicroff; Parello), correspondiente a la coyuntura de fines de siglo y
que no trataremos aqui, representan dos intentos infructuosos especialmente famosos por oponerse no
simplemente a la discriminacién de los estatutos de limpieza contra los conversos, sino por mantener una
identidad dominica amiga y proxima a éstos y a su proceso de integracion en el seno de la Iglesia. Frente
a este tipo de tendencias e iniciativas, la orden dominica en Espafia se esforzé por presumir en su historia
oficial de limpieza de sangre. De hecho, cuando fue necesario, se modifico la realidad histérica en ese
sentido. Especialmente ilustrativo resulta el caso del colegio de San Gregorio de Valladolid, uno de los
principales centros académicos dominicos en Espafia, y de su fundador, el dominico Alonso de Burgos
(T 1499), obispo de Palencia entre 1485-1499. En efecto, la Tercera parte de la Historia general de
Sancto Domingo y de su orden de predicadores, escrita por el dominico fray Juan Ldopez, obispo de
Monopoli, e impresa en 1613, afirma rotundamente que fray Alonso de Burgos “fue natural del valle de
Mortera, en las montafias, de noble y limpia sangre”. En el relato de una orden limpia de sangre, era
imprescindible un fundador noble y limpio de sangre para San Gregorio, colegio eminente del que habia
salido una multitud de predicadores, te6logos y cargos de la orden, y que habia terminado adoptando un
estatuto de limpieza en 1538. Ademas, y seglin escribio Monopoli en 1613, precisamente por su caracter
exigente, el estatuto de limpieza de sangre de San Gregorio habria servido de modelo nada mas ni nada
menos que para los reyes Felipe II de Espafia y Juan III de Portugal:

Los estatutos con que este célebre Colegio se gobierna [...] son tan reformados, tan prudentes y
tan favorecedores assi del exercicio de las letras como de todo lo que es virtud y religion, y tan
rigurosos en no admitir por Colegial ni Regente a alguno que por lo menos no sea de muy limpia
sangre sin raza ni mancha de linaje de judio, de moro, ni de castigado por la Inquisicion, que la
Magestad Cathdlica del Rey Phelipe segundo, el prudente y pio, los llevo para el Colegio de San
Lorenco el Real del Escurial. También el Rey don Joan el Tercero de Portugal los llevo para su
Colegio de Santo Thomas el Real de Coymbra que su magestad fundo desta Orden. Para otros
muchos Colegios se han llevado. (Lopez 1613, 417-418)

Lo cierto, sin embargo, es que Alonso de Burgos (ca. 1415-1499) no solo era de familia
judeoconversa, sino que procedia de un entorno social burgalés netamente converso, crecido bajo la
proteccion del celebérrimo obispo converso don Pablo de Santa Maria (T 1435), piedra angular de la
conversion de los judios espafioles al cristianismo. Hasta sus comienzos en la orden dominica, en el
convento de San Pablo de Burgos, estuvieron absolutamente tefiidos de esa presencia conversa (Diaz
Ibafiez 2016, 43). Frente a los apologetas de los conversos, como Valtands, que insistian en la cristiandad
de tantos conversos, dentro y fuera de la orden dominica, Monopoli trabajo para escribir una historia de
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limpieza de sangre dominica que, al ocultar la realidad, servia tanto para justificar los estatutos de
limpieza de sangre como para verificar la validez del viejo y manido argumento de los partidarios de
¢stos acerca de que limpieza de sangre iba asociada a pureza doctrinal. Ademas, si Mondpoli insistio en
la calidad y trascendencia de los estatutos de San Gregorio como modelo para otros centros de relieve,
especialmente en lo relativo a la limpieza de sangre, lo cierto es que sus primeros estatutos de 1499 se
inspiraron directamente en las constituciones de los colegios de Santa Cruz de Valladolid, San Bartolomé
de Salamanca y San Clemente de Bolonia (Diaz Ibafiez, 53-54). Mas aun, la introduccion de un estatuto
de limpieza de sangre en 1538 fue una medida que contravino explicitamente la voluntad de su fundador,
dado que Alonso de Burgos establecio explicitamente la no discriminacion por ese motivo:

[...] E por estirpar e arrancar un herror grande que el diablo, nuestro enemigo antiguo, a
puesto y sembrado en los coragones de algunos deseando e procurando de rasgar la hunidad
de la Yglesya y de recindir e partir la tinica ynconsutile de Thesu Christo nuestro sefior [...]
estatuymos e hordenamos que agora e de aqui adelante non sea hecha nin se haga diferencia
nin distingion alguna en la admisyon e rescebimiento de los dichos colegiales, mas que
todos sean ygualmente resgevidos seyendo de yguales méritos e suficiengia, agora se diga
que vienen de la gentilidad, agora vengan del judaysmo, agora desgiendan del linaje de
moros o paganos o de otra qualquier gente o nas¢ion, pues que por el lavacro del baptismo
son todos regenerados y hechas nuevas criaturas en Ihesu Christo [...] e porque mejor y mas
seguramente todo esto sea executado e complido mandamos que cada e quando se ovieren
de llamar algunos religiosos para este dicho nuestro colegio de qualquier de las dichas casas
e conventos, en el tal llamamiento vaya yncorporada esta dicha nuestra constitugion, porque
los perlados, priores e conventos de los dichos monesterios mejor sepan lo que han de hazer
y non puedan pretender ynorangia desto que asy avemos dispuesto e hordenado. (Diaz
Ibafiez, 60-61)

A comienzos del siglo XVII, con el recrudecimiento de las condiciones de los estatutos de
limpieza de sangre entre los dominicos® y la invencion de un relato de limpieza adoptado como oficial
por la orden, triunfaba en ella un determinado modelo de representacion social que reproducia los
comportamientos publicos prestigiados de valorizacion social.

A falta de la necesaria reconstruccion prosopografica de la poblacion de los conventos dominicos,
tanto masculinos como femeninos, parece plausible que se alcanzasen los objetivos de fama social como
consecuencia de la limitacion extrema de la presencia conversa en la orden gracias a los estatutos de
limpieza de sangre. De hecho, las pruebas de limpieza llegaron a realizarse®!, asi como actuaciones
concretas contra conversos presentes en la misma. No obstante, dado que los estatutos dominicanos de
limpieza no fueron ni universales ni absolutos, se permiti6 legalmente la pervivencia conversa en los
margenes interiores de la orden. En la época, una grieta legal de esas caracteristicas abria frecuentemente
un enorme abanico de posibilidades de movilidad. Asi pues, una valoracion historica definitiva debe
quedar todavia pendiente mientras no se estudie con detalle si las dindmicas sociales que permitieron el

30El colegio de Santo Tomas de Sevilla endurecié los requisitos de limpieza en 1599, y el convento sevillano de San Pablo en
1601 cuando también establecid rechazar a los descendientes de indios (Ollero, 307-308; Gil, vol. II, 138-139). También en
San Esteban de Salamanca se renovo y reforzo el aparato de discriminacion por limpieza de sangre en 1600 (Cuervo 1914,
vol. I, 625-630).

31 Se conservan expedientes de limpieza de sangre de conventos masculinos tan importantes como San Esteban de
Salamanca (Nieva 2011) o San Pablo de Cordoba (Huerga/Sainz Rodriguez 1963, 100), y también de conventos femeninos,
como en el caso de Salamanca (Torres 1991, 65).
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acceso masivo de los conversos a todo tipo de instituciones con estatutos no se reprodujeron también en
los conventos y colegios dominicos que disponian de estatutos de limpieza de sangre.
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